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韓国燃燈行事の「固有性」に於ける二傾向について
ピヨン　　ム　　ヨン片　茂永※
　燃燈の仏教儀礼的意味は，仏菩薩に対する供養の一つとして知られている。『法華経』の薬王
菩薩本事品には，燈供養の功徳が無量であることが指摘されているし，また『仏説施燈功徳経』
にも燈供養を勧めている。したがって，洪潤植は，このような燃燈は燃燈会という独立した行事
となるよりは，どの儀式においても供養の一つの方法として必須的に随伴する形態とみるのが妥
当であると説いたことがある（1）。仏教儀礼的には確かにそうである。しかし私は，そういう仏
教儀礼的な燃燈行事よりは，民間の年中行事としての燃燈行事が，国家的かつ民俗的にみても大
規模に行われていたことから注目してみたいと思う。
　したがって本稿は㌧釈迦降誕日である四月八日の燃燈行事が，決して「仏教行事」だけでは説
明しきれない，韓国伝来の「固有」にその基盤をおいてあるという点と，あと「改火」の信仰と
はどのように拘わっていたのかの二点について管見ながら述べたいと思っている。
　さて，仏教民俗を論ずるに対し；柳田国男の「固有説」は，仏教民俗を提唱しようとする人々
によっていつも仏教と民俗に関する激論の素地を提供していた。というのも，柳田の固有説のな
かには，外来宗教としての仏教が念頭においてあったからであろう。柳田の大成期の主著とされ
る『先祖の話』はその傾向の顕著に現れて来た例で，いわば，固有信仰と仏教とを対立させたの
は柳田の仏教嫌いに起因したと解釈されているのも無理ではなかろう。
　が，後代のこういう考え方は，「民俗学の中にあって仏教を積極的に取り上げ，その影響を調
べて行くという方向が発展しなかったのはこのようないきさつがあったからである」（2）という坂
本要の言説にもよく集約されているように，仏教と民俗に関する限り，柳田と後代の学者らとの
あいだには，頗る距離感があるかのようにみえている。しかしこの距離感は，「仏教民俗とは，
一言でいうと，仏教と民俗との相互関係を研究する部門である」（3）という坂本の明確な定義から
すると，一種の誤解の産物であることが分かるだろう。いいかえると，両方には初めから別個の
態度があったのではなかろうか。
　「仏教と民俗との相互関係を研究する」というときの「相互関係」とは，かなり陵味であって，
「民俗学」がその「相互関係」の研究に閉じこもり，安住するわけにはいかない。何故かとした
ら，「相互関係」とは，すでに「民俗学」の究極的な問題からは外れた問題で，そこに意味を付
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与するとしたら，「相互関係」とは要するに神仏交渉「史」であって，民俗学的研究としては一
つの方便でありうるかもしれないからである。したがって五来重とて，仏教民俗学を提示して，
仏教的民俗資料を集めて，常民の仏教受容の内容と特色，仏教的社会の構造，常民の仏教受容の
方式，受容された仏教の変容などを研究する学問を「仏教民俗学」と把握している（4）ことから
みても分かるように，「仏教」から「民俗」をみる発想と「民俗」から「仏教」をみる発想との
無用な誤解だったかもしれぬ。「民俗」から「仏教」をみるとしても「相互関係」を無視したら，
偏狭な白己防禦主義に陥る恐れがあるし，「仏教」から「民俗」をみるにしてもいずれは仏教
「民イ谷学」を志向している以上，「相互関係」は両方から必要なものだったからである。
　韓国の燃燈行事を取り上げるにしても，たしかに「仏教」と「民俗」とのあいだの「相互関
係」は成立している。しかし私の構想としては，「燃燈行事」の相互関係」のあと必ず出て来る
「ブル」（火．王．代．仏）の問題を取り上げる作業，即ち，相互関係を「民俗学」にフィード
バックすることにあるという点を断っておかなければならないと思っている。その際まず必要な
のは，仏教と民俗との「対立」という名の「相互関係」であることはいうまでもない。
　燃燈が仏教の供養であることは洪潤植の見解の通りであるが，その習合してある民俗の部分に
？いては，燃燈行事をなす，「竿」「籠」「花」「火」「鳥の羽根」なぐの構成要素から探るべきで
あることは当然であろう。その幾つかの要素を検討してみよう。
　現在の燃燈行事の風景をいうと，お寺の境内隅々まで埋め尽くされた豪華な燃燈によって圧倒
されるというか。お寺に妖み込まれたかのような感じである。しかし次の事例からは，立竿の視
点で注目してみる必要がある。
　［事例1］
　　初八日の数日前から，庭に燈竿を立て，竿上には雑の羽根を挿したり，彩られた綿の旗を作
　り掲げるが，これをホギ（呼旗）という。このホギにさらに糸を結つないで燈を掛けることも’
　ある。燈竿が作れない貧しい家では，木や屋根の先に燈を掛ける場合もある（5）。
　［事例2］
　　清道では，数日前から家ごとに燈竿を立て，その先に雑の羽根を結ぶ（6）。
さらに19世紀の初八日の風景については，
　［事例3］
　　四月八日の数日前から人々は高い棒を立て，雑の羽根を飾ったり，色とりどりの布をつるす。
　この棒には子供数の燈をかけ，他の家より大きくて高いのを誇りとする（7）。
　以上の資料からみる限り，立竿の習俗が決してお寺に解消されるべき行事ではなく，戸々の民
俗信仰として存続されていたのが分かるのである。さてそれは四月八日だけではない。
　例えば堂祭（村祭り）は，その祭場を前提にし，また祭場は竿を立てなければならない。これ
は中国の古代神話にも見え，神人が天国に往来する時「天梯」を利用したという。日本民族も同
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じだったらしく，柳田は「最初は皆この白然の生木によって，容易に霊界交通の目的を遂げ得た
と思う」（8）という。
　とくに国土の八割が山岳で形成されている韓国民族にとっては一層そうであったと思われる。
最古の神言舌である壇君神話や金首露王誕生神話などによると，神が皆樹木の上に降下したという。
自然の生木はすでに古代社会から神の降下目標物，もしくは降下の梯子として利用されていた。
それが次第に白然そのままの樹木ばかりではなく，人工を加えた柱や棒，その他の人工物が神の
降下目標物，つまり祭場の標識として登場するようになった。「立大木懸鈴鼓」（9）とある大木や，
古代部族国家の蘇塗ははっきり自然の樹木ではなく，柱に巫具をかけたのである。この蘇塗は壇
君神話に現れた神樹の変遷であり，また満州風俗の神竿（SOmO）に類似したもので，満州の神
竿は祭壇，神柱を標示し，韓国の蘇塗は民俗的に守護神，境界標，神体，祭壇の性格を帯びてい
るらしい（ユ0）。
　グッ（巫儀）の際にも立竿するしきたりがあり，一部の地域ではまだ根強く残っている。済州
島の巫儀においては，まず祭場にクンデという高い神竿を立て，祭床と神竿の間をタリ（橋）と
呼ばれる長い木綿をつないでおくのが特徴的である（11）。要するに，クンデに降りた神様は，木
綿のタリを渡って祭床に来ると信じられているのであろう。クンデが神々の降臨する場といえば，
木綿のタリは神々の通る道なのである。
　いずれにせよ，「立竿」の習俗が燃燈行事に関与するようになったのは，民間の方から仏教へ
の影響にほかならないことを認めなければならないだろう。それで燃燈の材料になる次の籠から
も分かるように，民俗の様態をそのまま引用しようとするのは，仏教のありふれた習合論理とし
て，この問題についてはすでに卒稿があった（12）。
　さて，燃燈が各家々で作られていたことは，ソクリニつを合わせて，中に猟燭を灯し入れるこ
とからも十分説明されうるが（13），それは竿の上に何かの入れ物を載せる習俗を前提にしていた
ことを窺わせている。秋葉の報告からも分かるように，竿の上に水の入った小器を載せる場合も
あって水竿という。
　［事例4］
　　東岸の長承浦辺には水竿を立てる風があって，毎戸正月三十日の夜に竹竿の上部を一部分裂
　き周囲に色布を垂れたものに，小器を載せ，これに清水を盛って厨房又は醤嚢台の所に立てて，
　翌朝即ち風神の降る二月一日の朝から十九日迄，毎朝新しい浄水を代えて供えるのである。さ
　て二月一日から三日迄の間に，吉日を選んで五殻飯，仁切餅などを作って水竿の前に供え，祈
　願焼紙を行ふのである（ユ4）。
　［事例5］
　　竹や松の木を葉っぱのついたまま立てたり，上の部分を傘を逆にしたかのようにこしらえ，
　バカヂ（瓢）を載せる（15）。
　［事例61
　　ヨンドゥンババは欲ばりなので，ソクリのなかには，包丁のいれてない魚をそのまま何匹も
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　いれておかねばならない（16）。
　このように，魚の入れた籠やソクリを掲げて，来訪神を迎えようとした習俗は，すでに北満州
から始まっていた。『亜細亜大観』に掲載された「縁喜の良い看板」というタイトルの写真から
それを推し測ることができ，竿頭の籠の魚は意味深長であろう。その写真につけてある説明をみ
ると，
　［事例71
　　この看板は宿屋の店頭に掲げられる・もの，竿頭の魚型は鯉を象り，日本式に言へば，鯉の
　瀧登りとでも言ふべき意味である，非常な吉祥を表明するものとせられ，古来旅人は競ふて
　か・る宿を選び，殊に受験生はこの看板のある宿屋を喜んだ。然しこの意味深長な看板も今日
　では僅か北満の田舎にだけしか残っていゐない。（泰来，ユ928．撮影）（17）。
　とあって，鯉の瀧登りと蛇足がつけられてはあるものの，北満州から韓国につながる「掲籠」
習俗を確認する上で貴重な写真であるには問違いない。とにかく，「四月八日，ソクリだけを竿
の先にかけることもある」（18）という記事からも分かるように，燃燈はすでに仏教が伝来される前
から神霊を迎え祀ろうとする諸般民俗伝承を孕胎していて，それは立竿や掲籠習俗から明確に
なっていたろうと思われる。
　ところでその迎神習俗と立竿・掲籠との関係は，いっそ具体的な「迎火」の習俗によって，燃
燈行事への展開を余儀なくされてくるのではなかろうか。
　燃燈行事は，当然ながら燈ヒの信仰を抜きにしては考えられない。伝えられる四月八日の燃燈
行事の模様は，「家ごとに高い竿を立て，燈を掛けるが，町はその燈によって埋められたようで
ある。燈の形も様々で，いろんな物事の形をしている。なお，燈のなかにはぐるぐる回る装置が
されており，紙で作った動物模様の装置が風によって回っているのはすこぶる美しい。まるで生
きているようだ。数多い燈の下を人々は一晩歩き回っている。中略。」（19）。
　外にも四月八日の風景はかなり残っているが，それらの共通点は，釈．迦の誕生を祝うというよ
りも，むしろ「迎火」や「火の儀礼」といったほうが正しいかもしれないということである。し
たがって「火」が，「竿」や「籠」の習俗に習合している場合，その燈は，迎神の機能を一層強
めているのではないかと思う。なるほど，燈竿が，村の境目に立てられ，村を訪れる神を迎える
という伝承が伝えられている。
　［事例81
　　地方都市である平山では，旧暦四月上旬頃，朝から家ごとに燈竿を立て，三石橋と，そこか
　ら西のほうの橋に立てた。そこに色とりどりの燈を掛けるのである。燃燈の数は数千にものぼ
　り，見物客だけでも数万は集まっていた（20）。
　［事例9］
　　成鏡南島北青では，正月十五日，それとも五月前後にして，主に男たちは夕方になると山に
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　登って遊び，下山しながら，燈籠行列を楽しんだ（21）。
　この二つの事例は，村からして，入り口である橋とか，境目である山という境界的空間に燈を
あらしめた，「火」の原理について考えさせてくれる。四月八日の頃，山から花をとってくると
か，野遊びをするという伝承は，韓国のみならず日本にも数えられないほど多い。しかし，山か
ら迎火する北青の事例ははたして何を意味するのだろうか。平山と北青の事例には，時期がはっ
きりと明記されてはいないが，春前の，迎神信仰であることには変わりがないと思う。その神が，
川を渡って来るとか，山から村に降りてくるとかである。「火」に具像化されて。
　たびたびは山から花をとってくるという伝承が，山→祖霊→村→山という霊魂観への有用な解
釈を提供していたが，さまざまな伏線を提供してくれた民俗学の成果によって，もはやそれだけ
では言い尽くせないものがあるという。
　　［事例10］
　　元山では，五月五日夕方になると，燈籠をもって付近の山に集まり，列を並んで歩き回りな
　がら夜遅くまで楽しく遊んだ（22）
　　［事例11］
　　海岸地方の人々は，四月八日の夜，燈を灯して置いて，いろんな海草類を採取しながら楽し
　く遊んだ（23）。
　　［事例！2］
　　四月八日の夜は，カメギという魚が特別にたくさん取れる日だといわれ，村の人々はカメギ
　を取りに海辺に集まる風俗がある。なかでも若者たちは，夕方から二・三個ずつの峰を各自背
　負って，海辺に出てカメギを取る。蜂を背負っていると，カメギやボマルなどの魚が光りに
　従ってくるから，簡単に取れるのである。この日の夜は，一年中魚が一番たくさんとれる日だ
　といわれ，村人たちは夜遅くまで大騒ぎである（24）。
　この三つの事例も各々，山とか海から訪れる神々を「火」で迎えようとする信仰が予想されて
いる。それも海幸山幸を齋してくれる神々であるらしい。そして神を迎え遊ばせるため激しい花
火に発展したりするのも何らおかしくない。
　　［事例13］
　　四月八日，窓戸紙で封筒を作り，炭の粉を入れて火を灯すと，花火が跳ね飛ばされ，大変楽
　しかった（25）。
　　［事例14］
　　燃燈行事の際，村の両側に紐を吊し，橡の木の炭粉，塩とサグンパリ（壊れた陶磁器の粉）
　を混ぜたのを紙袋に入れてそこに吊し下げておく。それから火を灯すと凄い花火が飛ぴ跳ねて
　いた（26）。
　なにしろ，韓国人が火で迎え祭ろうとしたのは，仏様ではなく，山とか海の彼方の異界から訪
れて来る神霊ではなかったろうか。それが仏教の関与によって，四月八日の仏様に投影されたの
だろう。即ち，韓国伝来の来訪神信仰は，燃燈行事に覆いかぶさったまま未だに伝えられていた
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のである。このような，「火」と「神霊」との関係は，日本にくると，盆行事に強くみられてい
る。
　［事例15コ
　　高知県や愛媛県では，六月三十日の夜，とぼし初めといって新仏のある家ではこの晩から燈
　籠に火をともし，精進料理をこしらえて新戚を招く。そして七月三十日のとぼし上げの日まで，
　ずっと火を炊いている。東北地方も一般に盆の火を焚く期問が長い。秋田県雄勝郡などはこの
　行事をまつ焚きといい，新仏のあるなしにかかわらず，どこの家でも七月の初めから家の前で
　火を焚くから，町方ではまるで火のとんねるのようだという。新盆の家ではこの日から高い竿
　竹の上に燈籠を灯す家が多い。長野県諏訪地方では，七月一日が燈籠立てで，新仏のある家へ
　新戚隣人が集まって庭前に燈籠を立てる。その燈籠を高く立てるほど，回向になるといってい
　る。百数十年前の江戸でも，いたるところにこの高燈籠の火が，星のように眺められたと記録
　に出ているが，それが追々に軒先の切子燈籠，次には岐阜提灯に代わってしまった（27）。
　要するに，まつ焚きというのは，どこの家の前でも焚くという，一種の精霊様の迎え火のよう
だった。これは精霊迎え（しょうろうむかえ）ともいうもので，焚き方は各様各色ある。ところ
で日本にも他所から燈を灯してもって来るという伝承がかなりみえていて，家の前で火を焚く以
前の姿ではなかろうかと思われる。
　［事例16］
　　群馬県の山村でも，墓から家までの途々に百八本の白樺の皮を立てておき，墓から順に火を
　つけながら家に迎える。関西の方でもムカエタイヤッと呼ぶのが普通で，十三日に杉や松を墓
　の前でたき，その火をろうそくに移して帰り，仏壇の燈明をともす（28）。
　祖霊的存在を強めたこのような日本の来訪神は，火と密着したまま訪れるのであるが，日本の
「火」の去来信仰として大変興味深い。さて柳田は，日本のこういう習俗が古いと次のように述
べている。
　　　高い竿のさきに火を掲げて，空を来る神霊を案内する必要は，まだ蝋燭が無く燈籠が出来
　　ない以前からありました（29）。
　つまり，柳田の言説からも分かるように，竿の先に火を灯して神霊を迎えようとした民俗に基
づいたら，日本からも同質の観念が予想されるのである。さらには韓国の，風とか水との関連で
漢然としか知られていなかったヨンドン信仰も「迎火」の信仰が関与していたのは注目に値する。
　［事例17］
　　済州島では，二月一日から十五日までの間に燃燈祭を行う。十二本の竿を立て，燃燈神を迎
　え祭るが，神を楽しませるため，木竿の上に絹で馬の頭をつくり，ヤクマノリ（躍馬戯）を
　やった。夜になると，木竿の上に燈火をつるして明るくした（30）。
　要するに，ヨンドンの地域的特色は認められないことでもないが，その原形はやはり火を灯し
て神を迎えようとした曄例8・9・10］の「迎火」にも拘わって来るのではなかろうか。
　以上われわれは，韓国の燃燈行事が四月八日という釈迦の誕生日と重なったこと以外には，そ
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の大体が韓国や日本，それとも満州あたりで認められる「迎神」（竿，籠）とか「迎火」習俗を
基盤にしていることと理解してきた。それではこれからは，それら迎神習俗を念頭に置きながら，
本来新年行事だといわれる燃燈の「祭儀性」について考えて行くことにしよう。
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　四
　『三国史記』によると，景文王6年（866）と真聖王4年（890）の正月15日，王が燃燈行事を
見に行ったと記録されている（31）。その後も，「正月十五日の燃燈」は三国時代は勿論のこと，
『高麗史』を通じて常識のようなことであった。例えば恭民王一年（1352年）の時，四月八日に
変更（32）された原因について具体的に語る文献は残念ながら今にない。しかし，四月八日になる
前の顕宗元年（10ユO）には，釈迦の亡くなった日である二月十五日（33）に燃燈行事を行ったとい
われる（34）。要するに，今の四月八日の燃燈行事とは，一番後日の姿である可能性が高くなる。
しかしだといって，「四月八日」と定着されていたと判断するのはまだ時期尚早だ。
　要するに，四月八日になってからも，正月十五日の燃燈行事は依然として行われていた。言わ
ば，正月と四月　（たまには二月），二回にわたって行われる場合もあったのである。例えば，朝
鮮時代の太宗15年（1415）の記録によると（35），その年の上元と四月八日の燃燈を謹むよう百姓
に訴える記事がある。そうかというと，それから約40年後には，「四月八日の燃燈は，今年の正
月十五日の前例通りにすること」（36）という内容が見られている。これらの記事は，四月八日に決
まってからずいぶん経っているにもかかわらず，正月の燃燈習俗はそのまま維持されていたこと
を物語っていると思われる。つまり四月八日の国家的規模の燃燈は仏教国家を標祷した王者の戦
略であり，正月の燃燈は伝統守護だろうか。という区分はしばらくおいても，仏教の伝来以来，
燃燈行事が「国家的」かつ「王権の守護」的立場に立っておこなわれていた可能一性は識者の間で
熟知のとおりであろう。韓国に伝えられるほとんどの文献から燃燈行事の記載をみられないのは
まずない。それも「王」の居ない燃燈行事とはまれにしかないが，これは何を語るのだろうか。
　それは類例のない韓国の「護国仏思想」や「王即仏思想」からさぐることができるだろうと思
う。江田俊雄はつぎのようにいう。
　　　かくの如き国家観，国王観，戦争観を前提として成り立つ仏教の護国思想はその華々しい
　　表現が仏教の流通した各国の歴史においてみられるのであるが，殊に絶えず，其の地理的状
　　勢のために外憲の苦難に喘いだ朝鮮においては種々の形に表現せられ，特に朝鮮僧自らが破
　　邪の劔を振ひ，降魔の軍を指揮して国家存亡の危機に活躍したという他国の仏教史において
　　は，多く類例をみざる特異の現象が人の注意をひく（37）。
　とあり，それらの歴史的事例を韓国の歴史の上から採集するならば，高麗時代における契丹の
侵入を防禦するために作られた高麗大蔵経のことや，朝鮮時代に豊臣秀吉の侵入に僧軍を率いて
奮戦した休静大師，死を決して日本に渡り，和を購じた基の氾浜松雲など数えきれないほどであ
る。さらに，「韓国の仏教は，動もすれば王者の仏教であった」（38）とする江田の言葉のように，
燃燈行事と王．とがともに記載される理由も分かってこよう。
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　殊に『高麗史』の記事には，契丹に侵入されている問も，避難の地で救国の燃燈会を催す「王
者」顯宗の悲願の姿がみられている。
　［事例18］
　　燃燈会を清州行宮（契丹兵に都を占有されて避難している地）に設ける（39）。
　しかし「燃燈」と「王」の問題はもう少し待つことにしても，「正月」「二月」「四月」は，ま
さに「固有」と「外来」との葛藤のようなものだったが，それに関するもうひとつの資料がある。
純祖23年（1823）刊行された高麗の都であった開城の地誌の燃燈會條に，
　［事例191
　高麗ノ初国俗王宮国都ヨリ次テ郷邑二及ブ，正月望ヲ次テ燃燈二夜。顕宗二月ヲ次テ之ヲ為ス。
　恭慰ノ時二至リ公主ノ忌日ヲ次テ復タ正月ヲ用フ（40）
　とある。この記事は，釈迦の亡くなった二月に燃燈が移ってからも，ことあるごとに正月に
戻ってしまう「固有性」を端的に説明しているようだが，「四月八日の燃燈は，今年の正月十五
日の前例通りにすること」と言った『文宗実録』の記事は，二月十五日や四月八日の燃燈行事こ
そ，「正月」の伝統的な「火」の祭儀に則った行事であることを明らかにしているのであろう。
　が，だといって正月十五日，即ち上元の燃燈行事からはたして韓国「固有」をいえるかという
と必ずしもそうではない。
　中国にも，昔から正月の上元に，「火」の祭儀が行われていた模様で，「上元節」「灯節」「元
宵」といわれていた（41）。勿論，灯籠を灯すことから灯節といっているのだが，「その年初めての
満月の夜に，前年の五穀豊穣を感謝し，豊作を祈るのが本来の意味である。元宵節の夜に丸い圓
子（元宵とも）を食べるのも，昔の人が太陽や月を形どった食べ物を作り，雨神風神をまつって
豊穣を祈ったのが始まりだろうとされている」（42）とあるように，上元の火の儀礼にまつわった韓
国民俗は，仏教の燃燈供養の影響を受ける前から，すでに中国の上元習俗と接触していた可能性
がみえつつある。さて，洪潤植は，韓国の「正月と二月の燃燈は，在来の農耕儀礼による民俗的
な年中行事の基盤がより強い背景となっている事実が窺われる。」（43）といって，「正月上元燃燈」
のことは，中国との接触が認められながらも，韓国の正月燃燈には韓国在来の民俗的基盤がある
との指摘を忘れて在い。つまるところ，両方とも年の始めの頃，「火」と具像化された太陽の新
たな力を借りて，豊作を期待する思想的一致がみとめられよう。
　というのだから，韓国の火（燈）の儀礼の固有性は，上元にこだわらず，正月の新年行事とし
ての「火」として，もう少し繰り上げて考えねばならない理由がある。
　四月八日の燃燈行事を韓国人は普段，チョパイル（初八日）と呼ぶ。要するに初八日とは，年
の初の八日という意味も多分あるだろうとされる。だとしたら，もともとは正月十五日の以前，
正月八日前後に燈を灯した可能性も否めなくなる。八日とは限らないが，八日から十五日にかけ
てみられる多くの火の祭りは，「チョパイル」をなしていた構成要素だろうか。タルチップテウ
ギやチブルノリ，峰遊びなどがその期間中行われる。タルチップテウギだけを取り上げても，日
本の左義長やどんどに酷似している。若干の相違点は，日本は，厄払いが主な目的とすると，韓
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国の場合は厄払いのみならず，満月のような豊穣の期待感が燃える火の中に投影されていること
であろう（44）。ところで，初八日の火の性格は，「初八日偉為諸星下界，焼燈為祭」（45）というふう
に中国にもみられていた。星の信仰と習俗した点はあるものの，年の変わり目に下界する星，即
ち「星の死」と，それを燃燈によって迎え祭る「再生」への願望，そういうものがあったのでは
ないか。
　このように，四月の八日と二月の十五日，そして正月の十五日から正月の八日までに辿ってみ
た結果，「燃燈行事」に於ける「火」の祭儀性は，結局旧年と新年との「境」という「文化」「秩
序」「世」といった概念の中途半端な地帯にあって，その「境」をなす民俗が基盤になって粁余
曲折の末，今の四月八日の大規模な燃燈行事にまで発展してきたのだろう。といえるのではなか
ろうか。実は，韓国の燃燈行事の問題を取り上げていかねばならないのもこの所似である。
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　五
　以上によって，燃燈行事の源が新年の火の行事に発してあることが理解したはずだが，それで’
は何故，「王」は，「仏教」的「装置」を経た，「火」いや「燈」を必要としたのだろうか。これ
にはまず，改年の太陽の復活思想や，燃燈行事が釈迦の生と死に当たる日に行われていた点，そ
してそれを戦略とした仏教の伝承論理などが引っ掛ってはいるものの，それよりは，次の文献に
見られる「呼旗」という言葉をひとつのキーワードとして考えて行きたいと思っている。’
　［事例20］
　　燃燈。殿庭二呼旗ノ戯ヲ観ル。布ヲ賜。国俗四月八日是釈迦ノ生日ヲ以テ家家燃燈期二前ツ
　数旬，群童紙ヲ勢ツテ竿二注シ旗ヲ為リ周ネク城中街里二呼ビ，米布ヲ求メ，其費ト為ス。之
　ヲ呼旗ト謂フ（46）
　［事例2！］
　　四月八日燃燈，俗言釈迦如来誕生辰也，春時見童勢紙為旗，剥魚皮為鼓，争聚為群，巡聞巷，
　乞燃燈之具，名日呼旗，至是日，家家樹懸燈（47）
　この記事らは各々高麗時代と朝鮮時代の四月八日の風景を伝えていて，「呼旗」を取り上げる
には大変重要であることは言うまでもない。ということも，1970年代の始めの頃，韓国の民俗学
会と人類学会の共同作業によって大々的に調査報告されてある『韓国民俗総合調査報告書』にも
「呼旗」の言葉はみえていて，例えば［事例ユ］でも紹介したように「呼旗」を単純な旗や棒の
程度だけしか理解していない。伝承者の誤解か調査者の問違いか今のところ知る由がないが，と
にかく「呼旗」の説明はそれだけで満足するわけにはいかない。［事例20］と［事例21］の文章
をよくみると分かるように「呼旗」とは，四月八日燃燈行事のための「乞燃燈之具」のみならず，
「燃燈行事」そのことにも拘わっていた言葉であることを忘れてはなるまい。少なくとも「呼旗」
には「燃燈行事」を説明する概念が反映されていたことを想起してほしい。
　そうしたら「燃燈行事」に何故「呼旗」かが問題であり，この言葉は燃燈や上元といった仏教
や申国風の言葉では伝えられない，韓国「固有」の何かのものが伝えられているにちがいないか
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らである。
　さてわれわれは，韓国の古代の文化を伝える文献上の「言葉」を理解するには，漢字の古代
の韓国式標記法に注目しなければならないだろう。言わば，「イド」（吏讃・吏頭）と呼ばれた三
国時代以来の標記法として，『国語大辞典』（ソウル）には「三国時代から漢字の音と意を借り，
韓国の言葉を標記するのに使われていた文字」と説明されてある。即ち，「呼旗」をイド式に読
むと「ブルキ」purkiとなる。「ブル」は「呼」の意味であり，「キ」は「旗」の音であるからであ
る。
　ところで「キ」という韓国語は，用語の語幹について言葉を名詞化させる語尾の役割を以てい
るので，結局「ブル」というのが，「燃燈行事」をつたえようとするコードのようなものであっ
た。と思っている。
　それでは，「ブル」というコードは，何を語っているのだろうか。
　「ブル」の古代」の意味を探る前に現代語として思い出すのは「火」であり，「佛」の発音も
やはり「ブル」である。しかし古代の人々にとって「ブル」というと，「火」という実態としての
具体性だけではなく，「白」や「明」といった抽象性に「神格」が加えられた至高の概念であっ
たと説いたのは，戦前の韓国民俗学の基盤を築いてくれた一人の崔南善である。要するに崔南善
に言わせるならば，「燃燈行事」とは「ブル」（火神）の祭りになろう。「ブル」について崔南善は
次のように言う。
　　　私は假定として，文化系統に不成文化と名付けて種種の考察を試みていたが，この文化の
　　中心であると同時にほとんど全部面をなすのが「バルク」（park＝明・白）であり，不成は
　　そのもっとも古い字形である。この文化の全内容をなす宗教が朝鮮では「バルク」や「ブル」
　　と称されていたことは明らかであり，これはこの文化圏の名称としてむしろ本具的なことで
　　あろう（48）。
　この言説は，韓国文化のもつ「ブル＝火」の系譜について考えさせてくれる大変重要なことに
もかかわらず，この論文がかかれた1920年代以後，崔南善の希望していた民俗学的作業が後をつ
いてこなかったのは残念なことである。
　新羅の「朴」（park）という祭祀階級やムーダンが「parksu」と称されるのもみんな「バルク」
「ブル」に神格が付与された呼称であることに注目されよう。「火」の系譜の上にあるのがその理
由であり，前節で述べていた「改年」の際の「火の儀礼」を司るのも，当然ながら「ブル」師で
なければならなくなったのである。
　即ち，「朴」や「parksu」も，昔は「火」を司る「改年」なる「王」的存在であった可能性が
あるのではなかろうか。と思っていると，「佛＝ブル」が，正月上元の年燈行事としての火の祭
りと習合したのも論理的帰結としてやむをえなかったろうし，「王即仏」「護国仏教」の韓国に，
「ブル即王」思想が芽生えていたはずはいうまでもなかったろう。
　　『三国遺事』に，「ブル」に投影された「古代王」の姿が見えている。要するに「ヘブル」（解
夫婁）（49）と呼ばれた「北扶余」の「王者」であった。現代語でいうと「へ」は「日」であり，
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「ブル」はやはり「火」となる。「火」を司る「天者」（king　of　fire）との意味だろうか。『遺事』
を言睾した金サヨブは次の如く説明する。
　　　解夫婁＝「解」の古音は「ケ」で，「日」の訓。「夫婁」は「ブル」で，「火・光明」の義。
　　上代の王の始祖はみな「日子」（天降，または卵生）であって，族名または王の講を「ブル」
　　と称している。「発・夫余・沸流」は前者であり，「夫婁」および高句麗の始祖「東明」（セ
　　ブル＝新ブル），新羅の始祖「赫」（park）などの例は後者である（50）。
　というが，これは「ブル」が「王に」通じていたことを端的に示しているのではあるまいか。
　新年の衰えていた「日」の再生のため，「ブル」（火）に具像化された儀礼が，「ブル王」により
挙行された可能性は十分これで考えられる。つまり，韓国の古代の「王」は「改火師」だったの
である。
　まさにこれが中国風の「上元」の燃燈行事よりも早くから韓国に伝えられていた新年の火の祭
りをあらしめた背景であり，この背景はやむなく韓国の上元の燃燈行事や二月，四月の燃燈行事
へとの「伝承化」的機能をはたしていたのだろう。
　という発想が，「王即仏思想」や新年の「改火思想」抜きに成り立つとはどうしても考えられ
ない。さて，その前者に及ぼした『仁王経』の効力については『韓国仏教研究』に載せた季箕永
の論著があるものの，「仁王経信仰」の角度から別稿に譲りたいのでここでは省略することにし
よう。しかし「動もすれば王者の仏教」だったとする江田の韓国仏教観に沿う内容がある。
　　［事例22］
　　ある日，王が夫人を連れて師子寺に参る途中，竜華山の下の大きい池のほとりにくると，弥
　勒三尊が池の中から出て来たので，車を停めて敬礼した。夫人が王に向かって「ここに大きい
　寺を立ててください。私の願いでございます」というと，王はそれに応じた。知命法師のとこ
　ろへ行って，池を埋め立てることを相談すると，神秘な力で一夜の内に山を崩して池を埋め平
　地にしてしまった。弥勒三尊と会殿・塔・’廊庸を各々三カ所に建て，寺名を弥勒寺といっ
　た（51）。
　弥勒寺が百済を代表する護国の寺であったことについては，よくしられているものだが（52），
「百済」の国名が「parkの都」を意味していることを念に入れると（53），弥勒寺の弥勒仏は当然
「ブル」王の守護神でなければならない。こういう文脈の上で「王」が「仏」と自由に通交する
という説話が成立したのだろう。「王者の仏教」たるを語るこのような説話は，実は「王位」に
即位」して「民心」を得るために，「王」と「仏教」の両側から頻繁に使われていた有用な戦略
であったことに注意しなければならない（54）。外にも王者の仏教を語る資料はかなりのこってい
るが，総てを紹介する余裕もないので，「動もすれば王者の仏教」に関する金三龍の見解を紹介
することにしよう。高麗建国直後の状況である。
　このように王権が微弱な状況にとどまると太祖は仏教をもってこれを克服しようと，仏教を国
　教化しながら護国仏教をくりひろげたのである。このような国家の政策で仏教は自然に大衆の
　なかに深くしみこんで大衆化の道に入るようになるのである（55）。
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　というのが，必ずしも高麗時代の専有物でないことはいうまでもない。韓国の地理的かつ歴史
的特殊性から韓国仏教のこういう展開に類例のないものだとする江田のとらえかたは当を得た把
握だった。
　それでは次は，新年に，「火」（ブル）を更新する「改火」の民俗について検討し，それを司ら
なければならなかった「王」（ブル）の「仏」（ブル）との妥協→燃燈行事について確かめてみよ
う。
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　六
　昔の人は，太陽の死で一年の終わりを感じ，「冬至」と呼んだ。それから謹み始め，旧火を使
うのは許すものではなかった。「寒食」という概念がそれを説明してくれるだろう。しかし，旧
火の謹みが済み，新年が始まると新しい火の種が必要となる。人々は「清明」という。しかし今
韓国に伝えられるこれらの行事は「漢字」と「暦」によっていっそ分かりやすくなっただけで，
その三つの儀礼をセットでみる限り中国以外にも十分ありうる民俗なのであろう。というところ
からとらえて行きたい。
　冬至は，それまで短くなっていた昼の時間が再び長くなり始めるところから，実際的に年の境
目に当たっている。小さな元日といえるのもその理由であろう（56）。さらに観象監では，暦を
作って国に提出し，朝廷ではそれを官吏たちに配布し民問にわけてやるようにしていた年中行事
も，冬至を期して行われた行事のひとつであったとされる。韓国の現存する民俗でも，冬至を過
ぎると年を取るといわれたり，あるいは正月に餅湯を食べて年をとる上うに冬至に小豆粥を食べ
ると年をとるといわれている（57）。小豆粥は食べるだけでなく，部落の守護神や木神，成造神に
供えると雑鬼を駆逐できるとか，不浄を清めるために小豆粥を家に撒き散らす習わしがある。つ
まり，冬至に正月と通じる観念があったわけだが，そこに暦を配る王権が予想しうるのである。
言わば，太陽の消滅から復活へいたる力は，暦を配る「王」の中にあらわされていたのではなか
ろうか。
　しかし私は，王の暦を配る権利とか日知り的な存在が火知りとしての王の姿より必ずしも先行
されていたとは思えない。それは前節でみてきた，「ブル」（火）→「ブル」（王）からもある程度
推論できると思うが，「暦」や「日知り」という言葉には非常に文化的な進捗が予想されている
からである。日本民俗学にもヒジリに関するかなりの研究業績が積んであるが，天皇を説明する
有用な概念になる場合が多かった。しかし韓国の場合，暦を配る「王権」のみならず，改火を司
る中に「王権」の姿がより具象化されていたことをいわなければなるまい。日本民俗学にも
「ヒ」には，日・火・霊・水の意味があるとするが（58），日ジリとか日ヨリに一層天皇を理解する
際のファクターになっている感があると思われる。
　さて，四月八日の燃燈行事を辿る間われわれは，火（燈）で迎えられる「ブル」の去来神的性
格について理解したはずだが，それが新年がくると，「旧火」を謹み，「新火」ができるまで冷た
い食で済まさねばならないとは，頗る宗教的な行為なのであり，「火」のなかに投影された人々
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の古来の信仰心について分かるような気がする。即ち「改年」にあたり，「旧火」を送り「新火」
を迎えるような，そういう信仰が「ブル」のなかには共通的に見受けられるのではないか。「ブ
ル」が「火」と「王」に通じる概念であるならば，「火」の去来がすぐさま「日」の再生や「王」
の再生につながることは論をまたない。新年に盛大な燃燈行事を行っていた古代の多くの「王
者」たちの論理もここにあるのだろう。
　さて，冷たい食で済ます宗教的行為は，わざわざ「寒食」をかりなくても韓国の「オンドル」
や「煙突」の構造から推論することができよう。オンドルの「アグンイ」（竈）や煙突が神々の去
来する通路になる話を見付けるのは難しくない。さらには韓国の祖先祭祀の際の中心点である
「香櫨」に注目する必要があろう。祖先への陳設を供える所と，子孫たちが拝礼する所との真ん
中に位置する香櫨は，道教や儒教の影響も多分あるだろうが，櫨のなかにいれておく「灰」を
「アグンイ」から酌んでくるとはすこぶる在来的といえよう。要するに，その「灰」がいれてあ
る臆に香と象徴された「火」をつけることから祭祀は始まり，神位が書かれた紙膀をそこで燃や
すことによって祭祀は終わる。このように韓国の先祖霊が去来するのには，「灰」で示された
「アグンイ」があり，「改年」におけるアグンイとは，年の変わり目に当たって最も謹まねばなら
ぬ「あの世」と「この世」との「回路」としての「アグンイ」なのである。冷たい食を食うのも
信仰上からいうと当たり前なことである。
　満州でも，冬至の前後の「送竈」「祭竈」を重視する「火の去来」信仰がある模様で，この祭
祀の後は，「年肴を製備し並に院中に在りて一高杵を竪て，杵端に既斗を建つる者あり，紮風車
を釘する者あり，僅に松松一籏を縛する者あり，高さ約三四丈にして等しからず，これを次て除
夕，元旦に備へ兼ねて各吉慶日の懸燈用にする」（59）とあることから，冬至前後にして竿を立て，
新火を迎えようとした一連の人々の改火の観念が窺えるのであろう。さらに満州に伝えられてい
る民謡集に元旦の歌があって，「竃王お蹄りさあ正月だ／中略」「二十三日は竈王のお上り／二十四
日は大字書き／二十五日は豆腐を作り／二十六日は豚料理／二十七日は鶏裂いて／二十八日は盤餉打
つ／二十九日は御馳走作り／三十日に皿に盛る」「今日は師走の二十と二日／明日はいよいよ二十と
三日／竈の神様御蹄りだ」（60）といって，年の変わり目に火の去来が認められる。
　日本にも，冬至について，「太陽が遠ざかって日の力が弱くなったのを，あたためて，その活
力を復活させるための日と考えていた。この日に火をたくのはその意味であった。」（61）といわれ
て，改火による再生観念には変わりがない模様だ。
　つまり，改火の民俗をもう少し検討することによって，火は迎えられるのみならず，神や王な
る者によって人々に与えられていたことを明らかにし，正月の燃燈行事に込められた王的論理に
ついて論じてみたい。
　慶尚北道清道では寒食について，「旧火を新火に改める日」といい，永川では「オンドルに焚
火をいれない」（62）という。さらに金陵では「冷たいご飯を食うと病気にかからない」とある。ほ
かにこの日寒食を喰う習わしは全国的であると思われるが，暦として寒食の前の日（民俗的には
寒食の前後と混沌されてあるが）（63）である清明には，昔は，火を分けてやる頒火の風俗があった
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らしい（64）。宮廷では柳の木に火をつけ，各官庁に分けやり，人々に与えられるというから，そ
の与えられた「火」は王から届いた火の種というイメージが当然ある。だから年一回去来する火
から，火霊観念が生まれて来るのも不思議ではないし，年中火の種を重要視する思想が生まれた
にちがいないと思うわけである。さて，類話は日本にも伝えられている。
　［事例23］
　　朝のうち鈍をもって山に行き，木の枝にシテを結び，地面に紙を敷いて白米とアラレ餅小量
　を供え，山の神に一年中山稼ぎの無事を祈る。帰りに形式だけの山仕事をして，取って来た小
　枝をイロリにくべて燃やす。その火に当たれば一年中山働きが無事だという（65）。
　［事例24］
　　稲敷郡桜」l1村浮島には正月四日若木とりの行事がある。山や野原に行って枯木をとり，それ
　で餅を焼いたり，湯を沸かしたりする（66）。
　［事例23］の場合も茨城県の八郷町に於ける正月六日の山入り行事をつたえていて，両資料は
一見山から木を取って来る行事にみられるかもしれないが，よくみると，山の木が「火種」に使
われていることに気付かずにはおられない。新年における日本の山の木のもつもうひとつの姿で
あろう。神から直接「火」を受け取ってくる習俗も伝えられる。
　［事例25］
　　京の町では大晦日の夜は八坂祇園神社に参ってオケラビ（おけら火。おけらという草に点じ
　た清め火）を受けて帰り，元旦の雑煮の火種にする風がある（67）。
　［事例26］
　　村の外で正月を送らねばならぬ時はヒヲキッテモラウ（火を切ってもらう）といって八幡様
　で御祈祷してもらってから村をでなければならなかった（68）。
　両資料とも「神」から火を受け取って来る日本の改火の習俗を端的に示すものと理解され大変
興味深い。それも「火を切ってもらわないと」他村へも出られないほど「守護神」としての「神
火」の観念がかなり強く表されている。旧年の世が新年の世に移り変わるのに，どうしても新火
が必要だったのは，日本でもみとめられよう。であるから，新火を受け取って来るという形式的
な儀礼が出来る背景には，むしろ年の変わり目には絶対火を絶やしてはならぬという「守火」信
仰が以前からあったのではなかろうか。高知県の「フククンゼ」といった正月の新火は，大晦日
に燃やして七日までは消してはならないと言うが，春の田植えの際，御馳走を炊くのに用いる大
変重要な火種であるからだという（69）。要するに，「守火」とは，「世」を守るとか「家」の「代」
を守るといった観念ともみられるが，「守世」のための「守火」はやはり「王」の役目であった
ろう。ということも考えられよう。なるほど，日本にも「火」を継ぐことによって「皇位」。が継
承されていたことを暗示する儀礼が，出雲国造家で今も代がわりごとに「火継式」として行われ
ていることは大変注目に値する（五来重「日本の聖火」『仏教と民俗』所収）。
　韓国にも最近まで正月になると，貧乏な家は金持ちの家から火を借りたり，江原道の山間では
嫁が代々守られてきた火鉢の火を絶やすと，その家から追い出されるというほどに考えられてい
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た。国や家の活力の根源，即ち「代」になる火は，毎年一定の時期に改火して，その活力をあら
ためようとしたのである（70）。このような改火による復活観念は，実は早くから崔南善によって
主張されていて，彼は寒食や清明などを整理し，
　昔，宗教上の理由から，新年に新しい火を作って王宮から民商に頒布して，それまで使われて
　いた旧火は禁止し，冷たい食で済ますことになっていた（71）
　と指摘している。言い換えると「火」に投影された神々が去来するのに竈を使ってはいかぬと
いった一種の禁忌は，「アグンイ」の例でもみたように火（ブル）の異界への畏敬として注目さ
れ，仏教伝来以前から異界の王（ブル）の火（ブル）の頒布が「宗教上の理由」から行われてい
たことは確かなことであろう。韓国と日本ともに見られる「大歳の火」を守る「女」が黄金の富
を得るとの復活談は（72）守火→復活のモチーフと見られるが，火の頒布や燃燈の儀礼を王が司る
ことも，世を守るとか，しいてはいっそ強力な国・王に変えりたがる世直りへの幻想があったの
ではなかろうか。
　したがって，仏教の燃燈供養に込められていた王のそういう幻想は，民衆がもつ「ブル」
（火・王）の論理，そして仏教の持つ伝播への戦略ということによってより大規模な燃燈行事を
作ってしまったろうと思っている。いわゆる，燃燈行事に於ける「王」とは，「火」を司る
「シャーマン」だった。
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　七
　韓国の燃燈行事を三つの視点，即ち「竿」「籠」「迎火」の習俗から，「民俗」と「燃燈」との
「相互関係」に取づ組んだ。これには，満州や日本とのあいだ各々一致，不一致はあったものの，
一番重要なのは，「迎火」によって神霊を祀ろうとするかなりの同質の民俗が予想されていた点
なのである。この点に対しては，今後とも改火を含めた念入りの比較分析が要るだろうと思って
いる。
　しかし，韓国の燃燈行事に於ける「固有性」を語るためには，まず，年の変わり目に「改火」
することによって，復活を齋そうとした傾向に「仏教」が介入していたことを言わなければな
るまい。言わば民衆レベルの「新火」思想に仏教が影響することによって，火の儀礼はいっそ組
織的に展開したことであろう。というところに燃燈行事の民衆的基盤があったろうと思う。
　しかし，そういう民衆的基盤は，人々が「火」（ブル）と「王」（ブル）とを同一に考えていた
ことと無関係ではない。だから，「改火」は「王」なるものの役目として，それが燃燈行事を国
家的行事とする起爆剤の一つとなったのであり，二月十五日と四月八日が釈迦の死と生にあたっ
ていたのは，日の御子に生まれ変わりたがる「王」の復活への強い幻想とも一致していて，「火」
の去来信仰的基盤の上で生活してきた人々の時間を「仏」と妥協した「王」の時間の内部に巧妙
にさん奪し尽くした「服属儀礼」への志向があったのではなかろうか。という二傾向は今のとこ
ろいえるのではないかと思っている。
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